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Przedmiot analizy w przedlozonej pracy doktorskiej stanowia gazale
skomponowane w jezyku urdu przez Mirze Galiba — obok Mira najstynniejszego
ich tworce. Jego utwory cechuja sie niezwykle hermetycznym charakterem.
Wynika to nie tylko z silnej konwencjonalnosci wlasciwej dla calej tej tradycji
poetyckiej, ktora wywodzi si¢ w prostej linii z poezji perskiej i obejmuje takze
klasyczna poezje turecka — jest to przede wszystkim wynik nasladowania tzw.
stylu indyjskiego (sabk-é-hindi) poezji perskiej epoki safawidow. Uwidacznia sie
on najwyrazniej w mlodzienczych utworach poety, dlatego w rozprawie
wielokrotnie wtasnie one sa cytowane. Tworczos¢ w stylu indyjskim jest trudna
w odbiorze nie tylko dla wspotczesnego zachodniego odbiorcy — krytykowali ja
za niezrozumialo$é i wysmiewali juz wspolczesni Galibowi koneserzy gazalu.

Jednym z wyroznikow owego stylu jest tworzenie nowatorskich metafor
oraz tworcza eksploatacja tych, ktore naleza do konwencji poetyckiej. Z tego
wlasnie powodu obiecujace wydawalo sie zastosowanie w tym wypadku
metodologii jezykoznawstwa kognitywnego - przede wszystkim teorii
metafory pojeciowej zapoczatkowanej przez Lakoffa i Johnsona oraz
koncepcji amalgamatu pojeciowego Fauconniera i Tunera, a takze pojecia
schematéw wyobrazeniowych zanalizowanych przez Johnsona. Ze wzgledu
na centralna pozycje, jaka w semantyce gazalu zajmuje tematyka erotyczna,
sa zasadne uznano réowniez odwolanie sie do kognitywnej analizy emocji,

w szczegoblnosci opartej na ujeciu obecnym w licznych pracach Koévecsesa.



Ze wzgledu na charakter klasycznej poezji urdu a takze szczegolne
problemy, jakie napotykamy, analizujac poezje samego Galiba, praca ta
odwotuje sie takze do opracowan w formie tradycyjnych komentarzy,
w znakomitej wiekszosci pisanych w jezyku urdu. Szczesliwie w wypadku
tego akurat poety sg one niezwykle liczne, co swiadczy nie tylko o ogromne;j
trudnosci jego tworczosci, ale i o niezwyklej popularnosci gazali Galiba.

Glowny cel niniejszej pracy stanowita proba wyzyskania wspomniane;j
metodologii jezykoznawstwa kognitywnego, ktorej dotychczas nie stosowano
w badaniach nad literatura urdu, i ktéra jedynie sporadycznie pojawia si¢
od niedawna przy analizie bliskiej jej klasycznej poezji perskiej. Drugim zas,
nieuniknionym ze wzgledu na ezoteryczny charakter owej tworczosci, celem
rozprawy byto przyblizenie tradycyjnego imaginarium poezji urdu i perskie;j.

Zasadnicza czeéé pracy sklada sie z trzech rozdziatow. Pierwszy z nich
ma charakter wprowadzenia i zostal podzielony na trzy czesci. Pierwszy
podrozdzial ma na celu krotka charakterystyke poezji urdu. Omowiono
w nim gazal jako gatunek poetycki, jego oralny charakter i cechujaca go
fragmentarycznos¢, ktéra uzasadnia przyjeta w pracy strategie cytowania
pojedynczych wersow zamiast catych utworow. Opisano tam ponadto pewne
instytucje $cisle zwiazane z ta tradycja poetycka, ktore nadaja jej wybitnie
intertekstualny charakter, a takze scharakteryzowano pokrotce styl indyjski.

W niniejszej rozprawie semantyke gazalu ujeto jako strukture o trzech
poziomach. Mowiac o tematyce tego gatunku poetyckiego, tradycyjnie uzywa
sie terminow ,mitosé prawdziwa” (‘ishg-é-haqiqi) i ,mitosc¢ przenosna” (‘ishg-é-
majazi). Maja one wyraza¢ naczelna metafore gazalu, zgodnie z ktora relacja
mistyka z Bogiem ujmowana jest w jezyku zwyktej ludzkiej mitosci. Dwie
glowne abstrakcyjne warstwy pojeciowe stanowi zatem suficka wizja Boga,
$wiata i miejsca w nim czlowieka oraz domena pojeciowa mitosci. Poza tym
mamy do czynienia z réznymi domenami konkretnymi — cztery najwazniejsze
z nich opisano bardziej szczegélowo w ostatnim, trzecim rozdziale rozprawy.

Druga czeSC pierwszego rozdzialu pracy zarysowuje wybrane watki
sufickie obecne w poezji urdu. W wypadku Galiba sa to przede wszystkim
elementy mys$li Ibn Arabiego, takie jak ogélna koncepcja ,jednosci istnienia”

(wahdat al-wujud), pojecie specyficznie rozumianego niebytu (‘adam),



charakterystyczna dla systemoéw neoplatonizujacych wielopoziomowa
struktura bytu czy jednoczesne gloszenie immanencji i transcendencji Boga.
Najsilniejszy wplyw na poete ma jednak niewatpliwie koncepcja swiata jako
teofanii (tajalli, jalwa), a wiec formy objawiania si¢ Boga, a takze szczegolne
rozumienie wyobrazni (kbayal), pojmowanej przede wszystkim w jej aspekcie
ontologicznym, co w poezji wiaze si¢ z gloszeniem iluzorycznej natury sSwiata.
Wreszcie zgodnie z okazjonalistyczna koncepcja nieustannie odnawiajacego
sie stworzenia (khalg jadid) swiat cechuje nieciagtosc¢ i ogromna zmiennosc.
Sufizm oferuje jednak nie tylko ogélna wizje Boga i swiata, ale przede
wszystkim zajmuje sie przeznaczeniem czlowieka. Jego wysoki status wyraza
koncepcja Czlowieka Doskonalego (al-insan al-kamil) Ibn Arabiego. Odnosi sie
ona jednak do abstrakcyjnie rozumianego cztowieka, podczas gdy praktyczna
duchowosé wiaze sie raczej z pojeciem ubdstwa (fagr), ktore ma jednoczesnie
sens ontologiczny, ascetyczny i mistyczny. Duchowe oczyszczenie pojmowane
jest w kategoriach drogi oraz tradycyjnych klasyfikacji stacji (magamat) i
stanéw duchowych (afwal), sposrod ktorych poezja szczegolnie upodobata
sobie skrajny, ekstatyczny stan fand. Obok milosci kluczowa role odgrywa
tez poznanie. Ma ono teofaniczny charakter i wiaze sie z wtadza wyobrazni,
a takze z sercem czlowieka. Ostatecznie jednak najwyzsza forma wiedzy
okazuje sie duchowe oszotomienie (hairat) wieloscig i zmiennoscia boskiego
objawienia. Wiaze sie¢ to jednoczesnie z wyjatkowo przychylnym stosunkiem
gazalu do religii innych niz islam, co znajduje wyraz w kojarzonym z Hafizem
nurcie rindi (dost. ‘utracjuszowsto’). Cechujacy go rzekomy antynomianizm
przywoluje zas najprawdopodobniej ducha sufickiego ruchu malamatiyya.
Ostatnia, trzecia czesé pierwszego rozdzialu pracy przedstawia
najwazniejsze ze zrodet tak specyficznej dla tego gatunku poetyckiego
konwencji mitosnej. Przywolana zostaje bogata tradycja muzuimanskich
teorii milosci, zwlaszcza za$ te ich twierdzenia, ktére znajduja odzwierciedlenie
w poezji. Omawiamy tez tak charakterystyczny dla islamu, zdaniem Bella,
konflikt miedzy erosem a rodzajem milosci okreslanym mianem nomos oraz
specyficzna suficka praktyke kontemplacji piekna mtlodych, pozbawionych
jeszcze zarostu chiopcow (nazar ila’l-murd), ktora moze budzi¢ skojarzenia

z miloscia platonska, przede wszystkim jednak swietnie sie wpisuje w koncepcje



teofanii Ibn Arabiego. Wiaze sie ona ponadto z klopotliwa kwestig plci obiektu
milosci w gazalu oraz obecnosci ewentualnych watkow homoseksualnych,
wypieranych, a w kazdym razie negatywnie ocenianych przez krytyke literacka
rozwijajaca sie w Indiach w okresie po powstaniu sipajow, tj. po 1857 r. Wreszcie
motyw ,wojny i uczty” (razm o bazm), staroarabska koncepcja mitosci uzryjskiej
oraz wyplywajaca ze wspolnej dla Europy i swiata islamu medycyny humoralne;j
koncepcja milosnej melancholii $wiadcza o tym, ze podstawowe metafory
mitosci, takie jak MILOSC TO SZALENSTWO, MILOSC TO CHOROBA, a nawet
MILOSC TO WOJNA, mogly by¢ u swych zrodet rozumiane catkiem dostownie.
Szczegolowo przedstawionej przez Galiba tematyce milosci poswiecony
jest jednak przede wszystkim drugi rozdzial rozprawy, w ktorym ujeto ja
w ramy scenariusza zlozonego z czterech ogoélnych faz. Na poczatku mamy
do czynienia z ogladem piekna i reakcja na nie zakochanego. Na drugim
etapie pojawia sie natomiast kontekst spoleczny — koniecznosc kontaktu nie
tylko z ukochanym, ale rowniez z rywalem w publiczne; scenerii typowe]j
dla gazalu (przyjecie, alejka ukochanego itd.), a co za tym idzie - skrywania
uczué. Trzecia faza wiaze sie za$ z rozlaka i choroba mitosna; na tym etapie
milo$é utozsamiana jest w zasadzie z uczuciem smutku. Wreszcie calosc
wieniczy opis szalefistwa, ktore wyraza sie w ponownym daniu upustu emocjom.
Wspomniany czwordzielny schemat znajduje swoj odpowiednik réowniez
na plaszczyznie mistycznej. Ogladowi pickna odpowiada doznawanie teofanii,
drugiej fazie milosci — zgubne pograzenie si¢ czlowieka w Swiecie stworzonym,
ktory w tym akurat wypadku stanowi zakrywajaca Boga zastone. Trzecia faza
przypomina opis duchowego oczyszczenia, a objawy fizycznego wyczerpania
zakochanego moga wrecz przypominac stan sufiego poddanego dhugotrwale;j
ascezie. Wreszcie szalenstwo poeta zupelnie otwarcie utozsamia ze stanem
fana, postrzeganym prosto jako rodzaj ekstazy i zjednoczenia z bostwem.
Struktura ta wykazuje takze podobienstwo z wyrdznionym przez Kovecsesa
ogolnym scenariuszem emocji, w ktorym mamy do czynienia z pierwotnym
bodzcem powodujacym powstanie uczucia, nastepnie proba opanowania
emocji, po czym nastepuje calkowita utrata kontroli. Zdaniem tego badacza
wiaze sie to z nadrzedna w jego opinii metafora EMOCJA TO SILA, wywodzaca

sie od schematu wyobrazeniowego okreslanego jako dynamika sil Talmy’ego.



Poza metaforami i modelami kulturowymi, ktére w tym akurat wypadku
przyjmuja wilasnie postac scenariusza prototypowego, zdaniem Kovecsesa
nieodlacznym elementem semantyki emocji sa tez metonimie. Wigza sie one
z zewnetrznymi, a wiec fizjologicznymi i behawioralnymi, przejawami emocji.
W gazalu mamy do czynienia z bardzo zlozonym, konwencjonalnym i nieco
fantastycznym z punktu widzenia fizjologii zespolem objawow cechujacym
kolejne etapy milosci. Tym, co je strukturyzuje, jest charakterystyczna
dla poezji Galiba opozycja otwarcia (fazy pierwsza i czwarta) oraz zamkniecia,
ucisku (etapy drugi i trzeci), zwiazana ze schematem wyobrazeniowym
POJEMNIKA. Znajduje to odzwierciedlenie nie tylko w emocjach zakochanego,
ale i w parze wystepujacych naprzemiennie stanéw mistycznych, okreslanych
w sufizmie terminami gabz i bast, ktorych doslowny sens wyraza te sama
opozycje. W podsumowaniu drugiego rozdzialu wymieniono wybrane
warianty nieprototypowego rozwoju scenariusza, jakie odnajdujemy u Galiba,
a takze zamieszczono podsumowanie stosowanych przez niego metafor mitosci.
Zdaja sie one odzwierciedlac to, ze w gazalu milo$¢ jest niemal wyltacznie
nieodwzajemniona, stad tez ma ona charakter wytacznie emocji, a nie relacji;
ponadto utrata panowania nad uczuciem nie jest postrzegana negatywnie.

Trzeci rozdzial pracy poswiecono bardziej dokladnemu przedstawieniu
czterech konkretnych domen pojeciowych — sa to lustro, ogien, roza i wino.
Wybrano je jako te, ktore Galib w swoich gazalach zdecydowanie najczesciej
przywoluje i najdokladniej rozwija. Ich opis podzielono na sekcje zwiazane
z poszczegbdlnymi ich elementami; wyjatek stanowi jedynie ogien znajdujacy
wyraz w nieco bardziej szczegotowych domenach, przede wszystkim stonca,
btyskawicy oraz swiecy i lampki. Owe cztery analizowane domeny pojeciowe
stanowia nie tylko domeny zroditowe dla innych domen o bardziej abstrakcyjnym
charakterze, ale same moga tez by¢ stosowane jako domeny docelowe metafor
lub tworzy¢ amalgamaty z innymi domenami konkretnymi, ktore czesto majg
w znacznej mierze charakter obrazowy. Dotyczy to zwlaszcza ognia, rozy 1 wina,
a takze krwi, ktore poeta niezwykle czesto ze soba stapia, a niekiedy takze
przeciwstawia ziemi/ prochowi (khak). Owe czerwone obiekty zostaja wowczas
dodatkowo odwzorowane w zycie/istnienie/teofanie, proch zas symbolizuje

niebyt, takze w specyficznym sensie nadawanym mu przez Ibn Arabiego. Co



sie za$ tyczy lustra, glowne odwzorowania najwazniejszej metafory, w ramach
ktorej petni ono role domeny zrédlowej (SERCE TO LUSTRO), stanowia
odpowiednik wspomnianych czterech faz milosci i zarazem doswiadczenia
mistycznego. Co znamienne, wszystkie cztery omowione w rozprawie domeny
konkretne stuza w znacznej mierze do mowienia o boskich objawieniach, co
swiadczy o ogromnej roli, jaka pojecie teofanii odgrywa w tworczosci Galiba.

W zakonczeniu pracy podsumowano srodki, z jakich korzysta poeta,
konstruujac pojedynczy wers gazalu, ktéry stanowi zamknieta jednostke
semantyczna. Galib stosuje wszystkie cztery wymieniane przez Lakoffa i
Turnera strategie tworczego rozwijania metafor, a wiec: tworzenie nowych
odwzorowan metaforycznych, uszczegolawianie juz istniejacych elementow
domeny zrodlowej czy wskazywanie na réznice miedzy domenami zrodlowa i
docelowa, przede wszystkim jednak mamy do czynienia z zestawianiem kilku
metafor w jednym wersie. Faruqi wskazuje na sktonnos¢ poetow do tworzenia
calych tancuchéw metaforycznych, w ktérych dana domena docelowa staje si¢
nastepnie domeng zrodlowa kolejnej metafory. Oprocz tego mamy do czynienia
z zestawianiem jednej domeny docelowej z kilkoma domenami zrodlowymi,
ktore ponadto czesto podlegaja stopieniu na podstawie prostego podobienstwa
obrazowego. Amalgamaty w ogole stanowia u Galiba raczej regule niz wyjatek.
Doslowne traktowanie wyrazen metaforycznych, ktére Faruqi uznaje za Shiblim
N6‘manim za wyroéznik stylu indyjskiego, sprowadza si¢ w istocie do stopienia
domeny zrodtowej i docelowej potaczonego z dalszym rozwojem amalgamatu.

Ze wzgledu na intertekstualny i konwencjonalny charakter poezji urdu
nalezy wyraznie odrozni¢ tresci przywolywane z tta kognitywnego od roznego
rodzaju nowatorskich odwzorowan tworzonych przez poetow. Kompetencje
docelowych odbiorcow gazalu pozwalaja przywotywac to, co konwencjonalne,
w niezwykle ekonomiczny sposob. Umozliwia to znaczna kondensacje sensu
na niewielkiej przestrzeni jednego wersu, zadaniem poety jest natomiast
tworzenie w jego ramach jak najwiekszej liczby réznorakich powiazan
okreslanych w teorii poezji urdu teminem rabt. Maja one charakter nie tylko
metaforyczny, metonimiczny czy obrazowy. Sa to rowniez réznego rodzaju gry
stowne, w ramach ktoérych poeta na rézne sposoby usituje uruchamiac jak
najwiecej sensow poszczegolnych wyrazow przez tworzenie skomplikowanej

sieci powiazan semantycznych miedzy stowami. Stuzy¢ temu moze m.in. trop
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okreslany tradycyjnie mianem ishtigaq (dost. ‘etymologia’), w ktorym sugeruje
sie (prawdziwe badz nie) pochodzenie dwoéch wyrazow od wspolnego
arabskiego rdzenia; sporadycznie pojawi¢ si¢ moga nawet gry wyzyskujace
sposob zapisu poszczegolnych stow w alfabecie arabskim. Przede wszystkim
jednak Galib przywoluje doslowne znaczenia idiomow jezyka urdu oraz
stosuje trop zwany mura‘atu’n-nazir (dost. ‘przestrzeganie podobienstwa’) lub
mundsabat (dost. ‘odpowiednio$c¢’), polegajacy na gromadzeniu jak najwiekszej
liczby wyrazow, ktorych drugorzedne z punktu widzenia danego wersu
znaczenia naleza do wspodlnej domeny docelowej. Wiele zreszta innych
terminow tradycyjnej poetyki perskiej mozna nadal z pozytkiem stosowac.
Naleza do nich np. tamsil (dost. ‘podobienstwo’), a wiec specyficzna dla stylu
indyjskiego konstrukcja wersu sktadajacego si¢ z ogolnego twierdzenia 1 jego
ilustracji, zazwyczaj o charakterze metafory, czy husn-é-ta‘lil (dost. ‘pickno
przyczynowosci), trop polegajacy na przeniesieniu zwiazku kauzalnego z jednej
domeny do drugiej, przy czym zazwyczaj to domena docelowa ma bardziej
konkretny charakter, co zazwyczaj wiaze si¢ z zastosowaniem personifikacji.
Teorie metafory pojeciowej rozwijano z poczatku w kontekscie jezyka
potocznego, jednak fakt, ze przez wieki ten mechanizm pojeciowy wiazano
niemal wylacznie z poezja wydaje sie nieprzypadkowy - to wlasnie w niej
podobne zjawiska jezykowe nabieraja szczegolnie intensywnego charakteru.
Zasadne wydaje sie wiec uzycie metodologii jezykoznawstwa kognitywnego
do tworczosci tak skomplikowanej jak poezja Galiba, ktory w swych gazalach
zdaje sie wrecz dociera¢ do granic jezyka. Podobne analizy moglyby ponadto
poszerzy¢ zakres wiedzy o stylu indyjskim i by¢ moze przystuzy¢ sie do jego
rehabilitacji po latach ztej stawy zaréwno na Subkontynencie Indyjskim, jak
i w Iranie. Obok koncepcji metafory pojeciowej jeszcze bardziej obiecujace
wydaje sie uzycie sporadycznie wyzyskiwanych w niniejszej rozprawie
narzedzi, jakie oferuje teoria amalgamatu pojeciowego — sg one bowiem duzo
bardziej precyzyjne; ponadto samo zjawiska stapiania pojeciowego wydaje sie
w poezji Galiba wszechobecne. Zarazem w analizie gazalu korzystne okazuje
sie laczenie tego podejscia z tradycyjna terminologia perskiej poetyki. Przede
wszystkim jednak, z uwagi na silnie intertekstualny charakter tej tradycji,

szczegdlnie trafne bytoby uzupetnienie takich analiz o ujecie diachroniczne.
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